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Samuel Sais i Borràs
1. Introducció
La consciència d'una identitat pròpia dels mons grec i romà es desen¬
volupa al llarg de molts segles i no ho fa d'una forma lineal, sinó que sovint
es produeix com a reacció a fets històrics concrets relacionats amb «l'exte¬
rior», ja sigui viscut com a «xoc de cultures» (guerres mèdiques, guerra del
Peloponès), ja com a integració (els reialmes hel·lenístics, l'Imperi romà).
M'ha semblat que fóra interessant fer un cop d'ull a les maneres com grecs
i romans es van definir a si mateixos emmirallant-se en l'«altre», ja sigui
l'estranger (o foraster), ja sigui el bàrbar o, fins i tot, els morts. Dins d'a¬
questa temàtica, em centraré a analitzar com es projecta en Homer aques¬
ta identitat fent-se «canònica», i com els esdeveniments la van modelant al
llarg dels segles. No és la meva pretensió ser exhaustiu, ja que els estudis
sobre aspectes concrets de cada època són abundosos. Simplement pren¬
dré algunes figures representatives a tall d'exemple.
Com que aquesta exposició ha d'estar relacionada amb el Nou Testa¬
ment, m'he fixat com a límit temporal d'aquesta perspectiva diacrònica els
segles i-ii dC per intentar veure com el concepte d'identitat del món greco-
romà és el fruit de tol un procés de desenvolupament de la consciència, pri¬
mer de grup, i més tard d'individu, que pren la justificació en la tradició,
però que la reinterpreta a partir de les circumstànies (històriques, socials,
polítiques, filosòfiques, etc.) particulars de cada moment. No aprofundei¬
xo, però, en les primeres comunitats cristianes i la seva construcció de la
identitat, ja que aquest tema serà tractat en altres articles d'aquest volum.
L'objectiu d'aquest treball és la contextualització del problema de la immi¬
gració i l'estrangeria en el món del Nou Testament exposant-ne els punts
clau en la societat grecoromana.
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La bibliografía generada a propòsit d'aquest camp d'estudi ha estat
força abundosa i procedeix de diverses disciplines, com ara l'antropologia,
la sociologia, la filologia, la història, la filosofia, etc. També els punts de
vista han estat variats, depenent dels interessos dels investigadors. El punt
clau ha estat la consideració que totes les cultures operen als nivells més
profunds de forma dualista.1 Seguint aquest mètode, s'estableix un joc
d'oposicions: s'han contraposat grecs i bàrbars, home i dona, ciutadans i
forasters, lliures i esclaus, adults i joves, mortals i déus..., i el primer ele¬
ment és el que correspondria a la «identitat», i el segon a l'«alteritat».2
Semblaria pertinent, doncs, establir un llistat de les característiques de
l'individu: grec/romà en el seu cas, home, ciutadà, lliure, adult, mortal.3
Tanmateix, això és un reduccionisme que ens mena a la confusió, ja que
cadascun d'aquests tipus també es defineix a si mateix enfront dels altres i
a priori no es considera ell mateix l'«altre». És clar que tindrien on basar-
se ja que Diògenes Laerci posa en boca d'Hermip aquesta afirmació:
"EpULUTIOÇ 6' kv TOLÇ BÍOLÇ 6LÇ TOÛTOV QWcfepeL TO ÀeyÓpCVOV WIÓ TLVCOV TTCpl EcjKpíïTOUÇ.
€(j)aoK6 yáp, 4)aoí. Tpuôv TOÚTCor 'évíKa xapiv cxo-v Tfl TÚXÏT npÔTov fièv ou avGpconoi;
«Ycropriv Kal où 0r|píov, éltoí otl àrf|p Kal où yuvij, ipítov oti "EAÀr|V Kal où pàppapoç.
Hermip, a les «Vides», atribueix a aquest [es refereix a Tal·les] allò que alguns
han dit de Sócrates, que va dir, diuen: «Estic agraït a Tikhè [la Fortuna] per
aquestes tres coses: primer, perquè vaig néixer humà i no bèstia; segon, perquè
sóc home i no dona; i tercer, perquè sóc grec i no bàrbar».4
Clar que també podem recórrer a Aristòtil per oferir una visió comple¬
mentària dels oposats:
1. És l'aportació del mètode estructuralista de Lévi-Strauss.
2. Vegeu per exemple, l'estructuració del llibre de Paul Cartledge, The Greeks. A Portrait
of Self and Others, Oxford - New York: Oxford University Press, 1993-2002, on pràcticament
cada capítol estudia una d'aquestes contraposicions. Crec que sovint aquestes contraposicions
no són res més que binomis que expressen la diversitat dins la identitat, el que més aviat ano¬
menaríem «diferència», més que no pas una contraposició excloent. Els capítols a què em refe¬
reixo són: «Us vs. Them; History vs. Myth; Greeks vs. Barbarians; Men vs. Women; Citizens vs.
Aliens; Free vs. Slave; Gods vs. Mortals». El mateix autor, tot i que diu: «The Greeks thus in
various ways constructed their identities negatively, by means of a series of polarized opposi¬
tion of themselves to what they were not». («Així, els grecs, de diverses maneres van construir
les seves identitats negativament, per mitjà de sèries d'oposicions polaritzades de si mateixos
enfront d'allò que no eren») (p. 12), poc després, diu explícitament que opta per un mètode
més proper al de Jean-Pierre Vernant, L'individu, la mort, l'amour, París: Gallimard, 1989,
p. 16 (= trad, al castellà: El individuo, la muerte y el amor en la antigua Grecia, Barcelona: Pai-
dós, 2001).
3. És de notar com, en els vasos de banquets d'època clàssica, les figures representades
pertanyen fonamentalment a l'element «marginal» de cada parella.
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npcoia ôt Kal èÂàxLoxa pépri oÍKÍaç óeairótri; Kal ôotiÀoç, Kal took; Kal cíÀoxoç, Kal ïïatr)p
Kal TÉKva,
Les parts primeres i simples de la casa són: amo i esclau, espòs i esposa, pare i
fills,
El problema no és quina era l'autèntica identitat de grecs i romans, que
mai no acabarem de conèixer, sinó la mentalitat amb què abordem el tema:
hi ha una única identitat?, o millor, quin grau d'identitat—i en quines face¬
tes, en cada moment històric— cal complir per a ser considerat «perso¬
na»?5 Així, doncs, el que tenim és una identitat formada per diverses peces
que s'articulen i, per tant, permeten un cert grau de mobilitat: un bàrbar
pot ser considerat més persona que un grec en base a la seva cultura o com¬
passió, de la mateixa manera com un grec pot ser titllat de bàrbar per la
seva crueltat o ignorància.6
El que proposo, doncs, és fer un breu viatge al llarg de la història de
Grècia i Roma, tot fent una ullada a la definició que en cada moment es fa
del jo i de l'altre o, per dir-ho amb paraules de François Hartog, com, «en
dir l'altre, els grecs es pensen a si mateixos».7
4. Diog. Laert., Vitae I, 33. Si no indico el contrari, les traduccions són de l'autor de l'article.
5. Faig servir el terme persona per a expressar aquest individu que compleix els requisits
per a ser considerat integrant del grup en qüestió; en cap cas hi hem de veure connotacions
legals o polítiques.
6. En aquesta teoria, segueixo fonamentalment el mètode estructuralista de Vernant,
que no hi veu un sistema clos de contraposicions, sinó un joc d'interrelacions. Tal com diu
Charles Segal («Afterword: J.-P. Vernant and the Study of Ancient Greece», Arethusa 15
[1982] 232): «In utilizing precisely determined semantic fields, narrative forms and social
institutions. Vernant makes the structuralist method yield results more promising that Lévi-
Strauss' notoriously lacunose, if suggestive, interpretation of the Oedipus-myth in Structural
Anthropology. What he elicits from his material is not a static system of polarities, but over¬
lapping sets of dynamic interrelations, complex transformations and shifting tensions, vie¬
wed in the context of history, social institutions, ritual and political life». («En utilitzar
camps semàntics determinats de forma precisa, com també les formes narratives i les insti¬
tucions socials, Vernant fa que el mètode estructural produeixi uns resultats més promete¬
dors que la interpretació, plena de buits, del mite d'Èdip que fa Lévi-Strauss a Structural
Anthropology. El que ell obté a partir del seu material no és un sistema estàtic de polaritats,
sinó uns jocs d'interrelació dinàmica, de transformacions complexes i de tensions oscil lants,
que s'interfereixen, vistes en el context de la història, en les institucions socials, i en els
rituals i la vida política»).
7. François Hartog, Mémoire d'Ulisse. Récits sur la frontière en Grèce ancienne, Paris: Galli¬
mard, 1996 (= trad, castellana: Memoria de Ulises. Relatos sobre la frontera en la antigua Grecia,
Buenos Aires: Fondo de Cultura Económica, 1999), p. 17. Cito la paginació per la traducció
castellana.
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2. Identitat, alteritat, estrangeria
En primer lloc, ens adonem que fins a l'època hel·leníslica «estranger»
és simplement el veí de la ciutat del costat, per més que se'l reconegui com
a grec. Igualment, no presuposa cap relació d'hostilitat o d'hospitalitat.8
Per tant, estrangeria no és equivalent a «alteritat» en aquell sentit que hem
esmentat abans. Es, més aviat, un grau d'alteritat, que, alhora, és recíproc.
Eixamplant el cercle, hi trobem els bàrbars, no-grecs que habiten fora
del territori hel·lènic. I com més ens allunyem, més estranys es tornen els ha¬
bitants de la terra, fins a arribar als etíops, als monstres que habiten els
confins de la terra o, fins i tot, i com a extrem, els morts i els déus. Identi¬
tat expressada en l'espai, aquest és un concepte clau a l'hora de compren¬
dre la noció d'alteritat/identitat dels grecs.9 L'estructura en cercles concèn¬
trics que ha desenvolupat l'antropologia, en què cadascun representaria un
grau minvant d'identitat a mesura que ens allunyem del centre, ens resul¬
ta vàlid per a visualitzar aquest concepte, però, a diferència de les cultures
actuals, al centre no hi trobarem l'individu, sinó la terra, la pàtria, la comu¬
nitat. A partir de l'època arcaica —amb la lírica— es produeix un progres¬
siu descobriment del «jo» que culmina en l'època hel·lenística, i tanmateix,
encara hi trobarem l'individu supeditat al territori i la societat.
En conclusió, podríem dibuixar un mapa de la identitat grega de la
següent manera: al centre, hi posaríem la comunitat que es defineix com
«identitària» grega, i en una capa més externa, els veïns de les altres ciu¬
tats gregues. La diferència seria simplement política: estrangers, forasters,
amb els quals és possible una relació d'hospitalitat recíproca. En la
següent capa, hi posaríem els bàrbars de països físicament limítrofs o
amb els quals hi ha hagut un contacte real; la diferència seria ètica o mo¬
ral: perses, egipcis, escites, etc. Una altra capa englobaria els habitants
dels confins de la terra, al límit de la no-humanitat; la diferència seria de
naturalesa: etíops, hiperboris, etc. Finalment, arribaríem als confins de la
8. Vegeu més endavant l'etimologia dels mots i la seva interrelació, a 3.1. Hostilitat i hos¬
pitalitat: etimologia.
9. Un espai que acabarà organitzant-se entre l'espai ordenat per l'home civilitzat (iró/uç) i
l'espai inhòspit, no-civilitzat (crypóç); allò que els dividirà serà una «porta» figurada com la de
les muralles. Vegeu l'apartat següent, a propòsit de Polifem. En aquest aspecte, és interessant
fer notar com els temples a divinitats considerades «estrangeres» se solen situar a la perifèria
de les ciutats, mentre que els dels herois autòctons —sovint «fundadors» o «salvadors»— es tro¬
ben al centre de la ciutat. I això sense que hi hagi una correlació entre el tipus de població de
cada lloc —a la perifèria es concentraven els estrangers, mentre que al centre hi feien vida els
ciutadans, cosa especialment detectable a les grans ciutats com Atenes o Roma— i el culte, ja
que els ciutadans també retien culte a aquestes divinitats «estrangeres».
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terra i més enllà, a l'espai d'on ningú no torna (encara que estigui ple
d'excepcions); són els «totalment altres»; la regió dels morts i la residèn¬
cia dels déus.
3. Homer
D'aquesta estructura en capes, en resulta una definició que té com a
nucli de la identitat l'ètnia i el territori. Aquest etnocentrisme, i no xeno¬
fòbia, és el punt clau per a comprendre la relació dels grecs amb l'altre,
i remunta fins a època micènica, si hem de fer cas d'Homer i Hesíode. A
la Ilíada ja trobem aquest etnocentrisme, tot i que els grecs ni tan sols
no reben un nom comú (a la 1 liada reben indistintament els noms d'ar-
gius, danaus o aqueus). I a l'Odissea hi trobem un veritable manual de
la identitat grega. Aquests poemes èpics realment marquen les regles del
joc per a grecs i romans. Amb això no vull dir que les estableixin, sinó
que reflecteixen una determinada concepció de l'home ja vigent, i per
tant preexistent, als poemes. Potser Hartog ho centra massa en Homer,
però té raó quan diu (p. 27): «En Grecia, todo comienza con la epopeya,
todo se inaugLira con ella y permanecerá durante siglos bajo el signo de
Homero. Es allí donde tenemos que buscar en primer lugar la introduc¬
ción y puesta en acto de las principales categorías de la antropología
griega».
Mentre que la Ilíada pot ser entesa corn un manual del «perfecte cava¬
ller», on trobem maneres de comportar-se, costums, rituals, fins i tot la
pràctica i la importància de la lívlu («hospitalitat») i el KÀéoç («glòria»),
l'Odissea (= Od) és un manual de l'home grec, és un manual d'identitat.10
L'estructura del poema de l'Odissea ve a ser el següent: Odisseu emprèn
un viatge de retorn a la seva pàtria que es veu complicat per Posidó, que no
li permet d'arribar a les costes d'ítaca, pàtria d'Odisseu. Comença un pele¬
grinatge que el portarà fins als confins de l'oceà i fins al país dels feacis, on
contarà les seves aventures i des d'on podrà arribar finalment a la seva
pàtria. Allà, encara li esperarà un darrer obstacle: vèncer els pretendents
fins a recuperar el tron.
10. No pretenc dir que aquests poemes hagin estat compostos amb aquesta finalitat. Són,
bàsicament, relats fantàstics que volen enfrontar l'heroi a situacions extremes, per entretenir
l'audiència. És per això que l'aede dibuixa uns personatges al més estranys i diferents possi¬
bles. Aquí és on l'imaginari grec s'aboca, donant com a resultat un seguit d'alteritats possibles
a allò que l'audiència considera conegut i, per tant, no perillós. Els grecs s'hi veuen reflectits,
s'hi «reconeixen» i, per tant, adopten els poemes com a model de la seva identitat. D'aquí a la
moral o la pedagogia només hi va un pas.
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Aquesta estructura encaixa força bé amb aquella de van Gennep" que
fou adoptada, no sense retocs, per altres antropòlegs com Vidal-Naquet,12
per als rituals de pas, on distingeix tres etapes: separació, liminalitat i rein¬
corporació.
Mentre que la resta d'herois de la guerra de Troia torna a casa seva,13
Odisseu roman al mar. Aquesta separació (ho és en tant que Odisseu arri¬
ba a albirar la costa d'ítaca, però un fort vent l'allunya mar enllà, vegeu Od.
X, 28-29), comporta un temps de transició o liminal: els episodis d'encon¬
tre amb els altres, fins a arribar al país dels feacis. Finalment, recuperada
la terra, només li queda recuperar el seu estatus o rol dins la seva societat:
és l'episodi de la matança dels pretendents.
Odisseu és un viatger per obligació, no té l'esperit aventurer del qui
cerca adquirir alguna mena de coneixement a partir de l'experiència del
viatge i del contacte amb l'altre desconegut. Més aviat d'Odisseu, els episo¬
dis l'obliguen a posar en pràctica els seus coneixements i habilitats,14
adquirits al si matern de la seva hel·lenitat, per tal de superar cada obsta¬
cle. Aquests, només li serveixen per a reforçar la seva identitat, no per
aprendre res dels altres. L'únic que vol Odisseu és tornar a Itaca. Així, «el
viatge, en si mateix, es converteix en la recerca dels orígens, de la identi¬
tat,15 i el retorn, la memòria, és l'adquisició, millor, la recuperació de la
identitat». Més contundent és Lévinas quan diu: «La seva aventura en el
món no fou res més que un retorn a la seva illa natal, una complaença en
el Mateix, un desconeixement de l'Altre».16
Cada episodi de l'Odissea enfronta l'heroi grec —amb qui l'oient és
cridat a identificar-se— amb l'alteritat; cadascun representa una faceta,
un component en negatiu de la identitat grega. Em limito a citar-ne
cinc:
11. Arnold van Gennep, Les rites de passage, París: Gallimard, 1909 (= trad, castellana: Los
ritos de paso, Madrid: Taurus, 1986).
12. Pierre Vidal-Naquet, Le chasseur noir: Formes de pensée et formes de société dans le
monde grec, Paris, 1981 - La Découverte, 1991 (= trad al castellà: Formas de pensamiento y for¬
mas de sociedad en el mundo griego. El cazador negro, Barcelona: Península, 1983).
13. O bé es converteixen en fundadors d'altres ciutats. Excepte Aquil·les, l'heroi que can¬
via la tornada (vóotoç) per la glòria (kXíoç), encarnant uns valors en crisi ja en aquell temps,
enfront de la resta d'herois que preferiran el retorn —ja sigui a la pàtria, ja sigui vers la funda¬
ció de noves ciutats— a la glòria cantada pels aedes.
14. El seu epítet, no ho oblidem, és notúipoirog, que entenc com «enginyós, hàbil, ric en
recursos».
15. Hartog, Memoria de Ulises, 17.
16. Emmanuel Levinas, L'humanisme de l'autre homme, Montpellier: Fata Morgana, 1972
(= trad, catalana: Humanisme de l'altre home, València: Edicions 3 i 4, 1993). p. 43, citat també
per Hartog, Memoria de Ulises, 18. Levinas és l'encunyador del terme «altérité».
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1) Els lotòfags17 són una gent anònima, de la qual no sabem res més que
el mal —que per altra banda el poeta es preocupa de disculpar-los—18 que
causen a alguns companys d'Odisseu: són gent que s'alimenten de lotus, i
els companys d'Odisseu, en menjar-ne, s'obliden de tornar a la pàtria i no¬
més volen seguir vivint allà, menjant lotus. En aquesta ocasió, Odisseu els
lliga als bancs de les naus i salpa precipidament. Aquí, sens dubte, el punt
clau és que qui menja lotus perd, no la memòria, sinó el retorn:
'ÀAÀ' aÚToO PoúÀovio \iex' àvòpàoi AwtOifaYOLOi I Acoxòr èptirtóitevot pevépev vóotou xe
Aa9Éo9au
sinó que volien quedar-se allà mateix amb els lotòfags afartant-se de lotus i obli¬
dar-se del retorn.19
[...] airepxopéi'ouç vr|(5v riupatvépev coKeiátov,, pr| rnóç xic, Aoiolo (jjayùv vóatoto Aá9r|rat.
[...] que embarquessin de pressa a les ràpides naus, no fos cas que algú, en men¬
jar lotus, s'oblidés del retorn.20
Per l'oblit, el retorn i la ment s'identifiquen.21
2) Polifem22 representa l'home sense civilitzar: els ciclops no habiten en
ciutats, sinó que cadascun viu sol al camp.23 No coneixen el vi, i per això
Odisseu els pot emborratxar oferint-los bots de vi sense barrejar. Un grec
mai no beuria vi sense barrejar amb aigua, és un acte totalment bàrbar! Els
ciclops representen la vida fora de les ciutats, lluny de la societat civilitza¬
dora, en l'espai no ordenat per la mà de l'home.24
17. Od. IX, 82-104.
18. Diu Od. IX, 82-96: «certament, els lotòfags no tramaven la perdició dels nostres com¬
panys, però els van oferir lotus per menjar; i aquells qui menjaven lotus, fruit dolç com la mel,
ja no volien portar notícies ni tornar (véeoOai.) sinó que volien quedar-se allà mateix amb els
lotòfags afartant-se de lotus, i oblidar-se del retorn (vóotoç)». Vegeu les notes següents per a
aquest fragment.
19. Od. IX, 97. Derivat d'aquest verb (Aa0éo0aO, trobem el nom de Leteu (Aij0ri), el riu dels
inferns que feia oblidar tot d'una el passat a qui en bevia.
20. Od. IX, 102.
21. Vegeu Douglas Frame, The Myth ofReturn in Early Greek Epic, New Haven: Yale Uni¬
versity Press, 1978, p. 35.
22. Od. IX, 105-566.
23. Homer els descriu amb aquestes paraules (Od. IX, 106-15): «Vam arribar a la terra dels
ciclops, arrogants que no coneixen la llei, els quals, confiant-se als déus, ni cultiven plantes ni
llauren amb les mans llurs, sinó que tot els brota sense sembrar ni llaurar [...] No tenen àgores
on deliberar ni lleis, sinó que habiten als cims de les muntanyes escarpades en coves excava-
des; i cadascú governa els seus fills i esposes, i 110 es preocupen els uns dels altres».
24. Aquí veiem un aspecte fonamental de la identitat. La «persona», l'home civilitzat, viu
en societat, en una ciutat i té i respecta les lleis. Per contra, l'home «bàrbar» habita la terra
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Els lestrigons25 eren homes alts i fornits, dedicats a la ramaderia, en
una terra fèrtil que permet un pasturatge intensiu:
"Ëv9a k' Süitvoç àvf)p ôolouç ¿¡jipato ptoBoúç, xòv pèv Poukoàéov tòv 6' âpyuipa píjXa
vopeúwv.
Allà, un home que no dormís podria treure's un doble sou: un guardant bous, i
un altre pasturant blanques ovelles.26
A més, el port és gran i arrecerat, viuen en una ciutat, tenen un palau on
viu el rei..., tanmateix, resulta que són caníbals i es mengen els companys
d'Odisseu, punxant-los amb pals com si fossin peixos. La «monstruositat»
dels lestrigons es fa palesa tant en el canibalisme com en el fet de menjar cru.
El cru és senyal de salvatgisme, mentre que el cuit representa la civilització.
3) Circe, l'encantadora en tots els sentits, conviu amb animals feréstecs
i converteix els companys d'Odisseu en porcs per mitjà d'un encanteri. Allà,
aconseguirà amb afalacs que Odisseu s'hi quedi un any sencer. Allò que el
farà reaccionar serà el record d'ítaca en boca dels seus companys:
Aatpóvi', rjÔTi vw ptprriOKeo ïïaipíSoç a'ír|Ç.
Oh diví, recorda't ja d'una vegada de la terra pàtria!27
En aquest episodi, no es tracta de la pèrdua física de la memòria, sinó
de la renúncia a recordar.
inhòspita. Aquesta no és el camp (en grec x<Spa)> sinó que se la denomina àypóç (l'espai desert,
no cultivat, per oposició a l'espai habitat, ordenat); d'aquí que aypioç vulgui dir «salvatge, ferot¬
ge». A l'Odissea s'aplica als ciclops (II, 19; IX, 215.494), als gegants (VII, 206), a Escil·la (XII,
119), i en general, forma part de la fórmula «û pot éyw, t«ov aCie Pporâv èç yaiav íxàvco; I i) p' o'í
y' úppioraí tf ral aypioi oùôc óÍKaioi, f¡e lvoi <aí atpLv vóoç ton 9€ou6f|ç;» («Ai de mi; de quina
mena d'homes deu ser la terra on he arribat? Seran violents, salvatges i sense justícia, o seran
hospitalaris i el seu vóoç temeros dels déus?»). Vegeu Od. VI, 119-120; VIII, 575-576; IX, 175;
XIII, 201, amb lleugeríssimes variacions. En llatí, el terme és «ager/agri» i forma compostos
com peregrinus (per-agri-inus) «pertanyent a l'ager, el qui habita fora dels límits de la ciutat».
La porta de la ciutat també és un referent: /oris en llatí és «porta» i dóna els adverbis foras i
/oris; en grec, «porta» és 9úpa i dóna 9úpa(€ «fora, a l'exterior» i 0upatoç «exterior, estranger,
absent». S'estableix, així, una contraposició entre el terreny ordenat per l'home, ja sigui urba¬
nitzat o de cultiu (iróltç, x<3p°0, i el terreny agreste (àypóç); aquest darrer, a més, se situa als con¬
fins del territori i fa de frontera entre ciutats. La «porta», per tant, acaba essent, de fet, el llin¬
dar entre ambdós terrenys. Vegeu Émile Benveniste, Le vocabulaire des institutions
indo-européennes, 2 vol., Paris: Les Editions du Minuit, 1969 (= trad, al castellà en el vol. 1:
Vocabulario de las instituciones indoeuropeas, Madrid: Taurus, 1983), pp. 202-204.
25. Od. X, 80-132.
26. Od. X, 84-86.
27. Od. X, 472.
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4) A la regió dels morts28 hi arriben de nit. Aquest indret se situa en els
confins de l'oceà:
"Ev6a 5è Kiggepícov àvôpôr òfmóç re mUç xt, ijfpL Kal KtKaÀuppévoi.' oûôé ttot' aò-
toùç 'HéíUoç cjiaéOiov KataôépKctai ¿Kxivtaaiv, [...] àlX' bri vbl olor; -uéiaTai óclAolol Ppo-
ioIOL
Allà hi ha el poble i la ciutat dels cimeris —explica Odisseu als feacis— ocultat
per boires i núvols, i mai el sol resplendent no els il·lumina amb els seus raigs
[...] sinó que una nit completa s'estén per damunt els desgraciats mortals.29
Els seus habitants, els morts, són només ombres sense record, tal com
li ha explicat la mateixa Circe.30 Es veuen atrets per la sang de les víctimes
degollades en sacrifici per a ells mateixos, ja que la sang els fa recuperar la
memòria, com passa amb la mare del mateix Odisseu.31
En aquest episodi queda ben clar com la vida —simbolitzada per la
sang— s'identifica amb la memòria; aquest fet s'afegeix a la identificació
de la mort com a oblit.
5) Finalment, Calipso32 reté Odisseu set anys a la seva illa, Ogígia, que
és un paradís, però Odisseu plora dia rere dia a la costa «on tantes vega¬
des, consumint el seu ànim amb llàgrimes, sospirs i dolors, clavava els ulls
en el mar estèril i plorava intensament» (Od. V, 82-84). Calipso li havia
ofert la immortalitat sense conèixer la vellesa,33 però l'heroi renuncia a la
immortalitat a causa de la memòria, del record de qui és i a on pertany. I
finalment arriba al país dels feacis.
Alguns d'aquests éssers són clarament no-humans: Polifem, Caribdis,
Escil·la..., altres són enganyosament massa humans, com Circe o els lestri-
gons..., tots ells, en diferents graus, són facetes de l'alteritat que Odisseu ha
de vèncer amb el seu bagatge, diguem-ne cultural, per retornar a la seva
pàtria. El jutge serà Alcínous, rei dels feacis, que tenen com a avantpassat
Posidó i són els millors remers.34 Ells el portaran fins a casa, de nit i sota
un profund son.35 Finalment, recuperarà l'estatus que li correspon amb el
seu reconeixement com a rei en la matança dels pretendents.
28. Od. XI, 1-335.
29. Od. XI, 14ss.
30. Od. X, 490-495.
31. Od. XI, 152-154.
32. Od. V, 13-15; 55-74.
33. Od. VII, 255-257.
34. Od. XIII, 113-130.
35. El camí que mena del país dels feacis fins a ítaca resta inconegut per a Odisseu. De ser
conegut, aquest camí es convertiria en un pont, en un enllaç entre ambdues realitats. El son i
la nit s'encarreguen d'evitar-ho: entre la identitat i l'alteritat no hi ha ponts, només abisme.
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Certament, el relat així considerat té molts punts en comú amb els
rituals de pas, com l'efebia atenesa. L'espai liminal pel qual es mou Odis-
seu és el mar, que Homer tan sovint anomena «estèril», perquè no es pot
conrear, no es deixa civilitzar i, per tant, s'equipara a laypóç.36 El son i la
nit són dues imatges molt properes; el son priva del coneixement intel·lec¬
tual i apropa la persona a la mort, mentre que la nit priva la persona de la
percepció visual, un altre tipus de coneixement. A més, el son és Inactivi¬
tat» pròpia de la nit. Odisseu, a través del son i la nit, deixa de conèixer
l'espai liminal, mor a aquesta realitat i desperta, passa a conèixer la nova
i definitiva realitat. Calia que es desvetllés a la seva pàtria, els feacis no el
podien deixar en cap altre lloc, ja que superar la prova vol dir guanyar l'es¬
pai que és propi, no d'un qualsevol, sinó precisament la pròpia pàtria. A
partir d'aquest moment es produiran una sèrie de reconeixements i jocs
d'engany de personalitat-identitat molt interessants, però que no seran
tractats aquí.
La conclusió és que els nóstoi, els «relats de retorn a la pàtria», són la
identitat expressada en forma discursiva, de relat. I el tret més important
és la memòria: constantment se'ns diu que Odisseu —o en algun cas els
seus companys— recorden o enyoren la pàtria i aquest sentiment és el que
els esperona a prosseguir el retorn. Ja Frame37 va fer notar l'etimologia
comuna entre vóoç i vóazoç en l'arrel indoeuropea *nes que ell defineix
semànticament com «allò que identifica un individu», i d'aquí el record, la
memòria. També és curiós que el rei dels feacis es digui Alcínous, «el qui
porta de retorn amb la seva força»,38 i que l'heroi que retorna sense pena¬
litats sigui el pietós Néstor, de néô, «retornar». Retorn i memòria es conju¬
guen per definir la identitat de l'home grec: no només es defineix com no
essent allò que són els altres, sinó que, a més, és en tant que sap que és, en
tant que recorda el que és.39
36. Que també és la zona per on es mouen els efebs atenesos.
37. Frame, The Myth ofReturn in Early Greek Epic.
38. Vegeu Frame, The Myth ofReturn in Early Greek Epic, p. 79. Ell ho entén com «el de
róaToç poderós» i no pas «el de vóoç poderós», malgrat les similituds.
39. Crec que Hartog (Memoria de Ulises, 41-42) resumeix perfectament el paper de la poe¬
sia homèrica en el món grec quan diu: «Antropologia poètica, la Odisea está en los fundamen¬
tos de la visión que los griegos tuvieron de sí mismos y los otros. Ella proporcionó, no abs¬
tractamente sino a través de un relato de aventuras, un marco, un paradigma de muy larga
duración, ciertamente retomado, vuelto a trabajar, completado, reexaminado y criticado, para
very decir el mundo, para recorrerlo y representarlo, para "habitarlo" y hacer de él un mundo
"humano", esto es, griego. [...] Creador de un saber griego del espacio y organizador de un
espacio griego del saber, es fundador en el sentido fuerte del término. A semejanza de quien,
desembarcado en una playa desconocida, viene a fundar una nueva ciudad y, enterrado tras su
muerte en el agora de ésta, pasa a ser objeto de un culto, Homero está en el centro de la memo-
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En aquest sentit, la figura d'Homer es perfila com, ja ho deien els
mateixos grecs, l'«educador de Grècia». L'aede està inspirat per les
muses; per tant, està en contacte amb l'altre món. És per això que pot
parlar del passat. Tal com diu Vernant: «El privilegio que Mnemosyne
otorga al credo es el de un contacto con el otro mundo, la posibilidad de
entrar allí y de volver a salir libremente. El pasado aparece como una
dimensión del más allá».40 També Mircea Eliade: «Gracias a la memoria
primordial que puede recuperar, el poeta, inspirado por las Musas, acce¬
de a las realidades originarias. Estas realidades se manifestaron en los
tiempos míticos del comienzo y constituyen el fundamento de este
mundo».41 El poeta sempre invoca les muses, que són filles de Mnemòsi-
ne, per obtenir-ne el coneixement, és a dir, el coneixement dels orígens:
«"Aròpa pot evvene, Moúoa, noXikpoïïov [...]» («parla'm, Musa, d'aquell home
enginyós [...]», Od. 1.1); és com cal entendre el poema èpic: no només
canta una història, sinó que canta la història dels orígens. El passat
(mític) es reactualitza en la recitació perquè el passat no ha mort, sinó
que, com diu Eliade (p. 129), «aparece como una dimensión del más allá»
(vegeu Vernant, abans).
Si només el retorn als orígens permet a l'home trobar la seva identitat,42
només l'aede és qui el pot guiar, només ell coneix el camí de retorn, perquè
les muses l'hi han revelat, millor, l'hi revelen cada cop que canta el seu
poema.
ría griega». Aquesta memòria amb una dimensió social ha estat considerada per Vernant.
Segons Segal, («Afterword: J.-P. Vernant», 222), per a Vernant: «The ancient conception of
memory too is less a means of recollecting a private part (as it is for us) than a force for pre¬
serving the group through institutionalized transmission of socially approved knowledge. It is
not so much a vehicle for defining personal identity or organizing individual experience (as it
seems to be already in the Hellenistic age: cf. Theocritus 7.69) as a formalized technique,
collective and ritualized» (Mythe et pensée 1.106: Religions, histoires, raisons 121 f.) («L'antiga
concepció de memòria és menys una manera de recol·lectar un passat privat [com ho és per a
nosaltres] que una força per preservar el grup a través de la transmissió institucionalitzada
d'un coneixement socialment aprovat. No és tant un vehicle per definir la identitat personal o
per organitzar l'experiència individual [tal com sembla que és ja a l'època hel·lenística: cf. Teò-
crit 7.69] com una tècnica formal, col·lectiva i ritualitzada». [Mythe et pensée 1.106: Religions,
histoires, raisons 121 f.])
40. Jean-Pierre Vernant, «Aspectos míticos de la memoria y del tiempo», en Mito y pensa¬
miento en la Grecia antigua, Barcelona: Ariel, 1983, pp. 96-97. Originalment publicat Ajournai
de Psychologie del 1959.
41. Mircea Eliade, Mito y realidad, Barcelona: Labor, 1992, p. 128. Traducció de Luis Gil.
42. També Eliade: «Es la primera manifestación de una cosa que es significativa y válida,
y no sus sucesivas epifanías» (Mito y realidad, 41). O també: «La vida no puede ser reparada,
sino solamente recreada por un retomo a las fuentes» (37).
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3.1. Hostilitat i hospitalitat: etimologia
Un altre punt important que apareix tant a la Ilíada com a l'Odissea,
reflex d'aquesta societat basada en el contacte entre individus, clans o
famílies, és la relació que s'estableix entre estrangers.43 És a dir, hi ha una
forma institucionalitzada de contactar amb l'altre que la societat grega ha
desenvolupat. La paraula grega per estranger és Ikvoç o ÇíÍvoç, mot ambiva¬
lent, ja que es pot emprar també per designar l'hoste, és a dir, l'estranger
acollit a casa. Benveniste44 defineix xénos com l'estranger amb qui s'entra
en contacte. Si és favorable, és l'hoste; si és hostil, és l'enemic. Tanmateix,
el sentit d'«enemic» serà un desenvolupament tardà, ja que en Homer
només vol dir «estranger» i va estretament unit a ôiAôttiç, que significa
«establiment d'un pacte de mutu acord»; en aquest context, cja-tó-v pot voler
dir també «hostatjar». La Çevía, sota la protecció de Zeus xénios, se segella¬
va amb l'intercanvi de regals i amb el repartiment del oúpPoAov, una peça
partida en dues, de la qual cadascú se'n quedava una part i servia perquè
els xénoi s'identifiquessin mútuament. Aquest pacte obligava també els
descendents.
El llatí també ofereix aquesta ambivalència en els mots hostis i hospes.
Benveniste, basant-se en la informació de Festus (lexicògraf del segle n
dC), defineix hostis com «aquel que está en "relaciones de compensación",
que es el fundamento de la institución de hospitalidad».45 El passatge citat
fa:
Eius enim generis ab antiquis hostes apellabantur quod erant pari iure cum popu¬
lo Romano, atque hostire ponebantur pro aequare.
Se'ls anomenava hostes perquè eren d'igual dret que el poble romà, i es deia hos¬
tire per aequare.
Així, doncs, conclou Benveniste, «Un hostis no es un extranjero en gene¬
ral. A diferencia del peregrinus que habita fuera de los límites del territo¬
rio, hostis es "el extranjero", que en tanto que se le reconocen derechos
iguales a los ciudadanos romanos» (p. 62). Caldria afegir-hi que això és
possible només sota la protecció de l'amfitrió. El desenvolupament d'hos-
43. «L'étranger demeure l'inconnu [...]. Ce n'est pas une affirmation idéologique, c'est un
fait sociologique». («L'estranger roman el desconegut [...]. Això no és cap afirmació ideològica,
és un fet sociològic»). Vegeu Marie Françoise Baslez, L'Étranger dans la Grèce Antique (Realia),
Paris: Les Belles Lettres, 1984, pp. 85-86.
44. Benveniste, Vocabulario de las instituciones indoeuropeas. Cito la paginació per l'edi¬
ció castellana.
45. Ibid., 62.
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pes, segons Benveniste també, és tardà i es produeix a partir à'hostis més
el sufix -pet, on l'arrel indoeuropea *pet/pot significa «amo», «senyor de la
casa»,46 i es produeix ja en època històrica. Diu: «Cuando la antigua socie¬
dad se convierte en nación, las relaciones de hombre a hombre, de clan a
clan, se abolen, sólo subsiste la distinción de lo que es interior o exterior a
la civitas. Por un cambio, cuyas condiciones precisas no conocemos, la
palabra hostis ha tomado una acepción "hostil" y en adelante sólo se apli¬
ca al enemigo» (p. 63).
Aquesta identitat lligada a la terra produeix un fenomen que no
podem passar per alt: els mites d'autoctonia. Quan algú es pregunta «qui
és», de seguida ve la qüestió de «d'on ve». En Homer i en el teatre grec
quan intervé un estranger se l'acostuma a interrogar en primer lloc per la
seva identitat: pel seu nom i pel lloc d'origen.47 En remuntar-se als orí¬
gens, qui va ser el fundador de la nissaga? L'afirmació suprema d'identi¬
tat és haver tingut l'origen en la mateixa terra. Així, alguns mites recla¬
maran un origen autòcton (de la pròpia terra) dels seus habitants, com
Atenes, Tebes, o, més tard, segons Virgili, els primers habitants de Lavi-
nium. Tots ells es consideren descendents d'uns homes plantats, que és el
que vol dir Enap-toí, «sembrats», a Tebes: els homes sorgits de les dents de
drac que Cadme va sembrar, nascuts de la pròpia terra, no vinguts de cap
altre lloc.48
46. Aquesta arrel la trobem en grec, a Posidó: potei-dáon, «senyor de la terra»; despotes,
«senyor de la casa», etc.
47. Per exemple: Od. X, 325ss: «Qui ets i de quina ciutat véns?»; Eurípides, Ió, 258-263:
«Qui ets tu? De quina terra véns? Quina és la teva pàtria? Amb quin nom t'hem d'anomenar? /
Em dic Creusa, filla d'Erecteu, Atenes és la meva terra pàtria». Ara bé, potser el millor exem¬
ple el trobem, precisament, en la presentació que fa Odisseu de si mateix al palau dels feacis.
Allà hi trobem tots aquests ingredients, identitat pel nom i la terra, la reciprocitat de l'hospita¬
litat, la glòria de l'heroi, i la consideració de la pàtria i la família com a irrenunciables: «Ara us
explicaré el meu nom per tal que el conegueu també vosaltres, i jo —quan tal vegada hagi esca¬
pat d'aquest temps implacable— us sigui hoste tot i habitant mansions llunyanes. Sóc Odisseu
laertíada, em distingeixo entre els homes pels meus enganys de tota mena, i la meva glòria arri¬
ba fins al cel. Habito ítaca, que es divisa de lluny [...] Res no puc trobar més dolç que la meva
pàtria. [...] Però (Calipso i Circe) mai no van poder persuadir el meu ànim dins el pit (de que¬
dar-se definitivament i renunciar al retorn a la pàtria), perquè no hi ha res més dolç que la prò¬
pia pàtria i els pares, per més que un habiti un casal opulent llunyà en terra estranya, privat
dels pares».
48. Una altra interpretació, al capdavant de la qual trobem Nicole Loraux, entén aquest
mite com la manera d'excloure la dona de la identitat grega per mitjà de negar-li la procreació;
és a dir, la ciutadania no dependria de la dona. Vegeu Nicole Loraux, Les enfants d'Athéna,
París: Seuil, 1990.
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4. Època clàssica
Dos esdeveniments de confrontació condicionen la visió de l'altre a le-
poca clàssica, i el canvi de mentalitat es reflecteix en el teatre i la historio¬
grafia:
En primer lloc, les guerres mèdiques49 van provocar o consolidar la
definició d'identitat hel·lènica i el concepte de «bàrbar» com l'«altre» per
definició.50 A partir d'aquí es van desenvolupar els tòpics sobre els bàrbars
seguint la mateixa línia de projecció en negatiu de la pròpia identitat. Així,
els tracis seran polígams,51 violents, alcohòlics i mostren un discurs pre-
racional i místic;52 a Egipte hi haurà un canvi en el rol dels sexes;53 els per¬
ses seran luxuriosos, i, en general, se'ls atribuiran tota mena d'actes que els
diferencien dels grecs: incest, sacrificis humans, efeminament, etc.
Ni tan sols Heròdot no és capaç de sostreure's a aquesta polarització,
tal com conclou Edith Hall. «Normalment els perses són luxuriosos i tirà¬
nics; però quan s'enfronten als escites, encara més bàrbars, en canvi, co¬
mencen a comportar-se com a veritables hoplites grecs. [...] Fins i tot els
mateixos escites es comporten com a substituts dels grecs quan s'enfron¬
ten amb T'altre" més suprem de totes les tribus d'Heròdot: les amazones.
Perquè ni tan sols els homes bàrbars no són tan estranys com les dones
bàrbares».54
Un segon punt serà la guerra del Peloponès.55 A Eurípides especial¬
ment, tal com diu Hall, «les obres on es mostren personatges grecs amb
una caracterització pobra estan sempre relacionats no amb atenesos, sinó
amb els seus enemics a la guerra del Peloponès, especialment la família
49. 490-479 aC.
50. No és una opinió incontestada. Vegeu en contra: B. Snell, H. E. Stier; em recolzo en H.
Schwabl, «Das Bild der fremden Welt bei den frühen Griechen», en Grecs et barbares, pp. 3-23,
i Basiez (vegeu L'Étranger dans la Grèce Antique, 203).
51. Vegeu Eurípides, Andròmaca, 177-178.
52. Ho podem constatar en els personatges que es considera procedents d'allà: Tereu, rei
mític de Tràcia summament violent (vegeu el mite de Filomela); Dionís, déu del vi i de la rauxa
i el deliri místic; i Orfeu, un dels mites més antics i carregats de simbolismes, que evoluciona
vers una teologia esotèrica.
53. Sófocles, Èdip, cols. 337ss.
54. Edith Hall, Inventing the Barbarian: Greek Self-definition Through Tragedy (Oxford
Classical Monographs), Oxford: Clarendon Press (OUP), 1989: «Normally, of course, the Per¬
sians are luxurious and tyrannical. When fighting the even more barbarous Scythians, howe¬
ver, they begin to behave like good greek hoplites: [...] Even the Scythians, in their turn, can
behave like surrogate "Greeks" when they come into conflict with the most supremely "other"
of Herodotus' tribes, the Amazons. For even barbarian men are not quite so strange as barba¬
rian women» (p. 215).
55. 431-404 aC.
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dels àtrides, [...] o els tebans».56 Certament, a XAndròmaca d'Eurípides,
concretament, s'hi poden trobar tots els tòpics aplicats, ara, als espartans.
Tanmateix, mai no serà, per a aquesta qüestió, tan important com les guer¬
res mèdiques, ja que segons Plató (República 470c-d):
"EAAqvac gfy apa Pappápoi; Kat PapPápou; "EÀXtiol ïïoÀtpfíy paxopévouc; it ipqaopev Kai
noA.eplouç tjjóaet tlvai, Kai ïïóÀfpor xqy 'éx9par xaùxr|v KÀr|xéov "EÀÀr|vaç ôè "Eàtiolv,
bxav xi xoloûxov ôpôoiy, 4>úoei ply 4>là.ol)C aval, vootîy ô' èv xô xoioúxq) xqv 'EÀÀàôa
Kal axaoiáítiv, Kai axáaiv xqy xoLaúxr|y IxQpay KÀT|xéoy.
Per tant, quan els grecs fan la guerra als bàrbars i els bàrbars als grecs en direm
fer la guerra i que són enemics per naturalesa, i caldrà que anomenem aquesta
enemistat guerra; en canvi, grecs contra grecs, quan fan això mateix, haurem de
dir que són amics per naturalesa i que l'Hèl·lade pateix aquesta malaltia i en
direm lluitar internament, i lluita interna a aquesta mena d'enemistat.
La idea principal és, per dir-ho en paraules d'Ifigènia:
Bappápcoy ô' "EAAr|vaç apxfiv ílkÓç, àXl' où pappàpouç, pf|Xtp, 'EAAqvov xò pfy yàp
ôoûÀoy, ol 5' èXtúGçpOL.
Que dominin els grecs als bàrbars, és de llei, i no pas els bàrbars, mare, als
grecs; car els uns són esclaus, i els altres lliures.57
4.1. La tragèdia: L7ó d'Eurípides
He escollit aquesta obra per la polaritat que presenta entre sagrat i
profà, mític i realista, ctònic i olímpic, estranger i ciutadà, i, fins i tot,
entre tràgic i còmic (els seus trets essencials van ser, més tard, típics de la
comèdia nova); i també pel fet que la liminalitat és el nus de tota la tra¬
ma.58
L'obra va ser escrita poc després del 412 aC,59 i explica com Creusa
(descendent d'Erecteu = ctònic) i el seu marit Xuthos (estranger) acudei¬
xen a Delfos (santuari d'Apol·lo) per consultar l'oracle sobre la seva esteri¬
litat. El que cal saber és que anys enrere ella havia estat raptada per Apol¬
lo i li havia fet un fill, que ella va abandonar. Però Apol lo i Hermes el van
56. Hall, Inventing the Barbarian, 213.
57. Eurípides, Ifigènia a Aulis, 1400-1401.
58. Vegeu Froma I. Zeitlin, «Mysteries of Identity and Designs of the Self in Euripi¬
des' Ion», en Playing the other, pp. 285-228, a qui segueixo en molts aspectes.
59. És l'any de la derrota de la lliga atenesa a Sicília. Els jonis abandonen la ciutat d'Ate¬
nes. És molt probable que el rerefons polític jugui un paper fonamental en aquesta obra, ja que
cerca reforçar els vincles entre jonis i atenesos.
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dur al santuari i el confiaren a la sacerdotessa fent-lo un servent del tem¬
ple. Aquí ja se'ns ofereix una situació de desconeixement que caldrà solu¬
cionar per mitjà d'una anagnòrisi, reconeixement, i d'un desconeixement
de la pròpia identitat per part del jove Ió. Creusa vol primer, i sense que ho
sàpiga el marit, preguntar pel destí del seu fill. L'oracle revela a Xuthos que
trobarà un fill en la primera persona que es creui quan surti del recinte.
Evidentment, aquest és Ió. El convenç per a celebrar una festa abans d'a-
nar-se'n cap a Atenes i se'n va a oferir un sacrifici a Dionís, abandonant
l'escena definitivament. Creusa és informada de les intencions de Xuthos
i vol evitar que un intrús estranger comparteixi la reialesa d'Atenes. Així,
maquina un pla per eliminar-lo enverinant-li la beguda de la festa. Però el
complot és descobert quan un ocell del temple beu la copa d'Ió i mor. Quan
la guàrdia de Delfos és a punt de matar Creusa, la pitia apareix amb pro¬
ves de la veritable identitat d'Ió, com a fill d'Apol·lo i Creusa. Atena fa una
aparició «dea ex machina» i corrobora la identitat d'Ió, però caldrà que
Xuthos segueixi pensant que Ió és fill seu. Finalment se'n van tots cap a
Atenes.
Creusa és la darrera descendent d'Erecteu i Ió serà la nova nissaga de
reis. A partir d'ell, la sang reial estarà barrejada d'elements ctònics (que
remunten a Atena) i d'elements olímpics (a través d'Apol·lo). El pobre
estranger no hi té res a fer i viurà per sempre enganyat.
L'escenari de tota l'obra és Delfos, el santuari d'Apol·lo, el lloc d'on par¬
teixen totes les expedicions per fundar colònies. Aquest és un lloc sagrat
per a tota l'Hèl·lade i es considera el «melic del món». També i per això és
un lloc neutral on tothom és benvingut i les normes obliguen a un respec¬
te mutu. Allà no hi ha «altres», estrangers, esclaus, dones, etc. És un lloc
on no hi ha identitats, perquè l'alteritat està abolida; és, per tant, un lloc li-
minal. És la xenia absoluta posada en pràctica. Evidentment, aquesta si¬
tuació només pot venir garantida per una divinitat. I aquests equívocs
sobre la identitat passen en un recinte sagrat que a la llinda de l'entrada
diu; «Coneix-te tu mateix!»
Ió viu en aquest lloc tota la seva infantesa, fins que arriba el moment de
prendre la seva veritable identitat definitiva. La identitat que rebi el farà, o
bé estranger i l'abocarà a la mort, o bé atenès i el farà de sang reial. El lec¬
tor ja haurà advertit altre cop les similituds amb els ritus de pas, iniciàtics,
molt semblants als de l'efebia atenesa, aquí elevats a un nivell d'estat que
involucren tota la ciutadania atenesa. El fet que Apol lo no vulgui que acabi
bé, i que Atena sigui qui ha de verificar la identitat d'Ió, juntament amb el
fet que Atenes quedi definitivament unida, no només al terreny, sinó a les
divinitats olímpiques, provoca la sensació que Atenes està usurpant a Del¬
fos el paper central en el món grec. «Tot això referma la identitat atenesa
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enfront d'enemics també grecs i justifica l'expansionisme i imperialis-
4.2. La comèdia
En la comèdia, s'exageren els tòpics en forma de caricatura per provo¬
car el riure. Els tòpics que hi apareixen, doncs, seran aquells més estesos
o acceptats per la població en general. És interessant veure com, al llarg
dels anys, aquests tòpics van canviant segons les circumstàncies de cada
època.
A la comèdia antiga, els personatges seran generals, legisladors, filò¬
sofs i, també, estrangers, bàrbars, esclaus... I un tema que pren relleu és
el del dret a la ciutadania (vegeu Les aus d'Aristòfanes). Segons Long
(p. 112), «els grecs s'havien sensibilitzat sobre aquest punt a causa de la
legislació de Pèricles el 450/1 (Aristòtil, Constitució dels Atenesos 26.3),
que establia que només els nascuts de pare i mare atenesos (de fet, la
mare no es considerava atenesa/ciutadana —més aviat se la designava
com a «ática»—, sinó només transmissora de la ciutadania) podrien ser
ciutadans atenesos i dones transmissores de ciutadania atenesa. El 444/3
les investigacions sobre els avantpassats van acompanyar la distribució
entre els ciutadans del gra que Psammètic havia enviat per alleujar la fam
de l'Àtica (Abelles 718 i escoliasta)».61 L'acusació d'il·legitimitat es con¬
vertí de segLiida en un d'aquests tòpics, emprat per als atacs personals
entre polítics i oradors i, és clar, va entrar de ple en la comèdia. Tanma¬
teix, en el pas cap a la comèdia mitjana (època hel·lenística), es percep
un canvi d'orientació dels seus objectius, des de la política cap als temes
socials. Els personatges «seran cuiners, filòsofs, paràsits i heteres més
que no pas polítics i generals».62 Els estrangers, apareixeran en la comè¬
dia mitjana com a resultat del major contacte amb els països estrangers.
El desplaçament dels centres de poder cap al nord i l'oest farà que
comencin a jugar un paper important en la comèdia mitjana i nova els
60. Ibíd., 338.
61. Timothy Long, Barbarians in Greek Comedy, Carbondale & Edwardsville: Southern Illi¬
nois University Press, 1986, p. 112: «The Greeks had been made more sensitive about this point
by the legislation of Pericles in 450/1 (Aristotle, Athenaion Politeia 26.3), which provided that
only those who were born of both Athenian father and a Athenian mother could be citizens. In
444/3 the investigations into ancestry accompanied the distribution among the citizens of the
grain that Psammetiches had sent to relieve the Attic famine (Wasps 718 and scholiast)».
62. Ibid., 115: «They are cooks, philosophers, parasites, and hetairai rather than politi¬
cians and generals».
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personatges provinents d'aquelles àrees. Especialment, a mesura que
Macedònia es perfila com una potència emergent, la comèdia anirà pres¬
tant-li una major atenció. De mica en mica es va perfilant un nou tipus
en la comèdia, que trobarà el seu lloc en la comèdia nova, el miles glorio-
sus. Al mateix temps, la comèdia es transforma en més quotidiana, cari-
caturitzant els afers de cada dia, més que no pas els de l'Estat. Aquí apa¬
reixerà renovada la figura de l'esclau en la seva relació amb els amos. I la
comèdia s'encarregarà d'escampar els tòpics sobre els bàrbars. Fins al
punt que Ciceró, en el Pro Flacco 65-66, invalida els testimonis dels opo-
nents a partir dels tòpics que la comèdia nova aplica als bàrbars. Long en
fa una breu llista: «"un frigi millora amb els cops"; "prova-ho amb un
Cari"; "el darrer dels misis". I, pel que fa a Lídia, pregunta, quin come¬
diògraf grec mai no ha escrit una comèdia sense fer-ne l'esclau principal
un lidi?»63
D'altra banda, la comèdia es deixa impregnar de les idees dominants
de l'època, i incorpora temes com la unitat del gènere humà, tot ridiculit¬
zant les diferències externes. A Menandre (segles iv-m aC), deixeble de
Teofrast (vegeu més endavant), ja hi trobem la idea que l'esclavatge és una
circumstància, no una condició natural.641 tanmateix, l'home grec segueix
recelant de l'exterior: «A la comèdia, l'aparició d'un foraster a Atenes o el
viatge d'un grec a un altre país, acostuma a acabar minant la confiança
amb què un atenès s'aproparia normalment als esclaus bàrbars de la seva
pròpia llar. Converteix aquesta familiaritat en la mena d'angoixa que els
éssers humans experimenten quan senten que una altra part els ha arra¬
bassat el control».65 Això contrasta amb l'actitud reaccionària de la comè¬
dia antiga: a finals del segle v i principis del iv aC aquestes idees no eren
gaire populars, tot i que podríem comptar com a defensors Tucídides o
Eurípides, però no pas l'aristocràtic Aristófanes! Al llarg del segle iv es
desenvoluparen altres moviments de signe prou divers. I és a partir d'Isò-
crates, Aristòtil i l'aticisme que es desenvolupa la idea que el bàrbar és
l'enemic natural del grec, i el grec es circumscriu al dialecte àtic, el que
és considerat «pur».
63. Ibíd., 125: «"A Phrygian improves with beating"; "try it on a Carian"; "the last of the
Mysians". As for Lydia, he asks, what Greek comedian ever wrote a comedy without making
the major slave a lydian?»
64. Vegeu Ibid., 155.
65. Ibid., 128: «In comedy the appearance of a foreigner in Athens or a Greeks traveling
to another country usually ends in undermining the confidence with which an Athenian could
ordinarily approach the barbarian slaves of his own household. It turns this confidence into
the kind of anxiety humans beings experience when they feel that another party has wrested
control from them».
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4.3. Plató i Aristòtil
Plató, el major exponent del pensament clàssic grec, diu que tot i que a les
Lleis no aprova un possible «mestissatge» entre grecs i perses (693a), en la
Política (262s) la qualitat de bàrbar es basa més en la virtut que en l'etnicitat.66
Com a pont cap a l'època hel·lenística, unes paraules d'Aristòtil, que tin¬
dran un gran impacte posteriorment:
3>úoa ptv oüv òuópLOTCu xò 9f|Àu k<x! tò òoOXov [...] ev ôf xoíç pappàpoiç xò 9fjXu Ka! xò
ôoûàov xqv aùxfp> tàÇiv. a'ÍXLOv ó' oxl xò <|>úa€L apxov oùk Ëxouoiv [...] 5ió cjiaoLr o!
TTOir|xa! «pappápov 6' "EXAr|vaç apxciv eIkoc», còç xaúxò (jjúoti páppapov Ka! ôoûXov ôv.
Per tant, la dona i l'esclau són d'una naturalesa diferent [...] però entre els bàr¬
bars, la dona i l'esclau tenen la mateixa condició; la causa és que no tenen qui
mani per naturalesa [...] per això, diuen els poetes «és de llei que els grecs gover¬
nin als bàrbars», en tant que per naturalesa, el bàrbar i l'esclau són el mateix.67
Toívur fio! (jiúofi xivíç o! per èÀeú9epoi o! ôè ôoîiàol, (jxtrepóv, o!; Ka! oupjiépei. xò ôoi>-
Xeueir Ka! ÔLKaiôr toxiv.
Efectivament, és evident que uns són per naturalesa lliures i altres esclaus; a
aquests, doncs, els és convenient i just que siguin esclaus.68
'ArayKXi yàp tívaí xliaxç ((¡aval xoùç pèr iravxaxoû òoúÀouç xoòç ô' oùôapoû.
Per força, doncs, alguns es mostraran arreu esclaus, mentre que altres enlloc.69
5. Època hel·lenística i romana
Finalment, passarem a tractar l'època hel·lenística i imperial, per veure
quins canvis es produeixen en la societat que afectin l'imaginari sobre l'alteritat.
5.1. Època hel·lenística70
Amb Alexandre el Gran, l'hel·lenisme coneix una nova dimensió de l'ho¬
me. No fent cas, molt sàviament, a les diferències de naturalesa entre races
66. Plató és el primer filòsof que postula que la identitat necessita l'altre.
67. Aristòtil, Política, 1252b.
68. Ibíd., 1255a.
69. Ibíd., 1255a.
70. Vegeu Ranuccio Bianchi Bandinelli (dir.), Historia y civilización de los griegos, 10 vols.,
Barcelona: Icaria-Bosch, 1983. Especialment el vol. IX: «La cultura helenística. Filosofía, cien¬
cia, literatura».
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que preconitzava Aristòtil, uneix tot el món conegut sota una mateixa iden¬
titat. Malauradament, a lepoca medieval, no es llegiran tant Homer o
Plató, com les teories aristotèliques que, si més no en aquest cas, resulta¬
ran força nefastes, especialment per als habitants del Nou Món.71
A pesar d'Aristòtil, els nous corrents anaven per un altre camí: Teofrast,
precisament deixeble i successor d'Aristòtil al perípat (segles iv-iu aC), con¬
siderava tots els homes —grecs i bàrbars— com a familiars (oiKeloç, «rela¬
ció de parentiu») i semblants (ouYYevijç, «d'una mateixa raça»). Els estoics,
que creien en un «Lógos» universal que tot ho regeix i que les creences o
costums són manifestacions del mateix Logos únic, també consideraven
que la humanitat havia de ser una sola; i els cínics creien que la felicitat no
es podia assolir amb els plaers que la societat oferia, sinó que calia trobar-
la en l'acció virtuosa, i que només l'autosuficiència (tenir cobertes les
necessitats bàsiques) podia fer suportables les vicissituds de la vida, fets
que els portaren a rebutjar la vida «urbana» i cercar la vida natural confor¬
me al lliure albir de l'home. Aquesta posició centrada en l'individu els por¬
tarà a superar convencionalismes com el dualisme grec-bàrbar.
A grans trets, l'època hel·lenística es caracteritza per l'eixamplament del
món conegut i la caiguda de fronteres. Però també deixen d'existir les ciu¬
tats independents i rivals, per donar pas a grans organitzacions polítiques,
amb un govern centralitzat. Els que fins llavors havien estat els enemics de
sempre, els veïns i els estrangers, ara han deixat de ser-ho. El cosmopoli¬
tisme hel·lenístic es fa palès a les grans capitals, en els grans ports, on con¬
viuran gents de totes les procedències. «En aquests ambients, la llengua, el
dret, i els costums s'uniformitzen»72 en detriment dels trets ètnics i territo¬
rials que fins llavors havien discriminat l'estranger. També la mobilitat aug¬
menta, sovint creant un tipus de persona «desarrelada», molt més indivi¬
dualista i «emprenedora», que no dubta a canviar de lloc o de feina per tal
de millorar la seva condició. En aquesta situació, la feina o el diner seran
més identificadors que no pas els orígens. Per altra banda, les estructures
trontollen i apareix la inseguretat. Amb la pàtria, desapareixen els ideals,
les tradicions i els déus patris. L'home se sent nu davant un món més gran
que mai. És el moment del naixement d'aquestes ètiques i filosofies suara
71. Recordem la «Disputa de Valladolid» entre Juan de Sepúlveda i Bartolomé de las Casas
sobre la condició humana dels indis americans, el 1550 i 1551. Sepúlveda (i altres, com Juan
Quevedo, bisbe de Darién) defensaven que els indis eren inferiors per naturalesa invocant les teo¬
ries d'Aristòtil, mentre que De las Casas postulava la seva igualtat amb els espanyols. O, també,
el predecessor de De las Casas, Francisco de Vitoria, a Salamanca, amb les seves ponències De
Indiïs i De lure Belli Hispaniorum in Barbaros, a qui el mateix Caries V va intentar fer callar.
72. Baslez, L'Étranger dans la Grèce Antique, 353: «Dans ces milieux, la langue, le droit et
les moeurs s'uniformisent».
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esmentades, que contemplen l'home no com a part d'una determinada ciu¬
tat, sinó en si mateix, com a individu, descobrint-lo i descobrint-hi valors i
normes universals i comuns a tots els homes. En aquest panorama, tanma¬
teix, les festes solemnes, no només no desapareixen sinó que guanyen en
fastuositat, sota la tutela dels més rics, però perden en contingut. Així, el
sentiment religiós se situarà dins el nucli familiar o de grup, en la intimi¬
tat, mentre que les festivitats, tendiran a ser simplement celebracions ofi¬
cials. Deïtats com Tikhè (l'Atzar o la Sort) seran sentides com les que guien
la vida dels homes.73
Això provoca una doble reacció. D'una banda, l'home cercarà la pru¬
dència i la moderació per tal d'evitar els cops de la Fortuna (cínics,
estoics...); d'altra banda, el declivi del Panteó farà que es busqui la segure¬
tat en altres déus forasters, especialment agrícoles i orientals (Pan, Cibeles,
Isis, Osiris, Serapis...)74 i, també Dionís guanyarà la preeminència, sobre¬
tot quan se l'identifica amb Alexandre el Gran, en tant que conqueridor i
civilitzador d'altres terres.
El sincretisme religiós estoic, que considera que els déus són l'expressió
del Logos universal, dóna cabuda a tota mena d'expressions religioses i
supersticions com la màntica, l'astrologia, els cultes mistèrics, etc.
5.2. Roma
Roma també té la seva història fundacional que li confereix identitat.
Originalment forjada per grecs de l'oest, la història d'Eneas és presa i refo¬
sa, bàsicament per Virgili, però també per Titus Livi. A diferència dels poe¬
mes d'Homer, a l'Eneida hi trobem una reacció a la tradició grega, i Virgi¬
li presenta el poble romà com l'altre, tot apartant-se dels grecs. Tanmateix,
no opta per un origen bàrbar, sinó que segueix dins les regles del joc mar¬
cades per Homer segles abans. Els troians són grecs i no ho són, en el sen¬
tit que dins l'hel·lenisme són els altres, els que van perdre en la lluita per la
identitat. Davant aquesta pèrdua —ens insinuarà Virgili— Eneas se'n va a
fundar un nou poble. Als romans, especialment les elits, mentre Roma
73. Val a dir que, mentre el culte als déus patris decau, el culte als herois locals manté una
força sorprenent, potser perquè representen un poder molt més proper a l'home, per territoria¬
litat i per la pròpia humanitat de l'heroi, que confereix seguretat i identitat justament en l'eix
dels cercles d'identitat.
74. Aquestes divinitats i el seu culte no sempre són importades de fora, són cultes i divini¬
tats que existeixen a Grècia des de sempre, però que són sentits com a «estrangers». Aquests,
mai no seran propis. És important de destacar-ho, ja que deixa entreveure els mecanismes que
s'articulen entre la identitat i l'alteritat a un nivell més psicològic que no pas real.
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anava creixent i guanyant importància, això els permetia sentir-se per-
tanyents a la tradició grega, amb un origen remot i antic com qualsevol
altra ciutat grega, i alhora, anar construint aquesta diferència, que no alte¬
ritat en sentit propi, marcant una distància. Segons Gruen:75 «L'acceptació
d'una procedència troiana més que no pas grega palesa la sensació d'ocu¬
par un lloc especial en el complex de tradicions heretades».
El fet és que a partir el segle li aC el mite deixa de ser tingut en comp¬
te. Segons Gruen (p. 50), «El conqueridor romà de finals del segle ill i ini¬
cis del segle li aC sentia la necessitat de projectar una imatge diferent, de
demostrar arrels dins l'antigor més remota, i de reclamar una participació
en la cultura comuna de la Mediterrània oriental. Els èxits en el camp de
batalla van anar acompanyats per la insistència en les qualitats civilitzades
dels vencedors, els quals revisqueren les distincions dels seus predecessors
troians. Amb l'acabament de les guerres orientals, aquesta insistència va
perdre la seva urgència. La connexió troiana havia estat reconeguda arreu
de la Mediterrània. Les tropes romanes havien vindicat Troia; i els porta¬
veus de la nació havien establert les seves credencials culturals. Ja no hi
havia cap més necessitat de repetir el missatge» (p. 50).76
Hom pot establir força paral·lelismes entre l'Eneida i l'Odissea també
des d'aquest punt de vista. Ambdós són relats fundacionals on allò que està
en joc és la identitat. Ambdós parteixen d'una separació, Odisseu d'ítaca,
Eneas de Troia, i se situen temporalment en un espai liminal, inhòspit: el
mar, per, finalment, assolir la terra que els déus els havien predit; a l'Enei¬
da es coneix el destí gràcies a l'aparició de Creusa, l'esposa morta:
Longa tibi exsilia, et vastum maris aequor arandum; I et terram Hesperiam venies,
ub Lydius arva I inter opima virum leni finit agmine Thybris. I illic res laetae reg-
numque et regia coniunx I parta tibi.11
75. Erich S. Gruen, Culture and National Identity in Republican Rome, Ithaca, NY: Cornell
University Press, 1992, p. 3: «Acceptance of a Trojan rather than a greek derivation reveals a
sense of special place in the complex of inherited traditions».
76. Ibid., 50: «The Roman conqueror in the late third and early second centuries felt the
need to project a different image, to demonstrate roots in distant antiquity, and to claim a share
in the common culture of the eastern Mediterranean. Successes on the battlefield were accom¬
panied by insistence upon the civilized qualities of the victors, who revived the distinction of
their Trojan forebears. With the conclusion of the eastern wars, that insistence lost its urgency.
The Trojan connection had been recognized and acknowledged across the Mediterranean.
Roman arms had vindicated Troy. And the nation's spokesmen had established its cultural cre¬
dentials. There was no further need to reproduce the message».
77. Virgili, Aeneid, ed. bilingüe a càrrec de H. R. Fairclough, Harvard: Cambridge, MA -
Londres, 1978, II, 780-784.
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Has de patir llarg exili i llaurar del mar la planura, I faràs cap a l'Hespèria, allà
on el Tiber dels lidis I mena el corrent suau a través de riques conreres. I Pròs¬
pera sort, un regne i, de sang reial, una esposa, I hom t'hi reserva (traducció de
Miquel Dolç).78
A l'Odissea, com ja hem vist, el pelegrinatge s'inicia quan el seu vaixell
és apartat de la costa d'í taca a causa d'un temporal i, especialment, quan
Odisseu encega Polifem i provoca la ira de Posidó. Tots dos herois conei¬
xen el seu destí i les penúries que hauran de sofrir abans d'arribar-hi. Però
també tots dos relats es plantegen com un retorn. A l'Eneida se'ns diu, tam¬
bé en oracle:
Dardanidae duri, quae vos a stirpe parentum I prima tulit tellus, eadem vos ubere
laeto I accipiet reduces, antiquam exquirite matrem. I hic domus Aeneae cunctis
dominabitur oris, et nati natorum et qui nascetur ab illis». I haec Phoebus; mixto-
que ingens exorta tumultu I laetitia et cuncti, quae sint ea moenia, quaerunt, I quo
Phoebus vocet errantis iubeatque revertí.
Ferms descendents de Dàrdan, el sòl que des de la soca I de l'avior va llevar-vos
rebrà la vostra tornada I dins el seu si benaurat. L'antiga mare, cerqueu-la. I Hi
regnarà el casal d'Eneas, per tots els països, I i de sos fills els fills i els qui d'ells
encara han de néixer. I Tal va dir; s'aixeca un tumult i esclata una enorme I joia;
es pregunten tots quines són aquelles muralles I on Apol·lo reclama els errants i
els mana que tornin.79
Eneas es confon i marxa a Creta on tot són problemes fins que els
penats de Troia que duu amb ell li confessen l'indret:
Non haec tibi litora suasit I Delius aut Cretae iussit considere Apollo. I est locus,
Hesperiam Grai cognomine dicunt, I terra antiqua, potens armis atque ubere glae-
bae; I Oenotri coluere viri; nunc fama minores I taliam dixisse ducis de nomine
gentem. I hae nobis propriae sedes, hinc Dardanus ortus I Iasiusque pater, genus a
quo principe nostrum
No és aquest el voral que l'Apol·lo I dèlic t'aconsellà, no et manà que et fixessis
a Creta. I Hi ha un indret —Hespèria els grecs en diuen—, antiga I terra, potent
per les armes i per la ricor de la gleva. I Van habitar-hi els enotris: hom diu, però,
que avui dia, I del nom d'un rei, Itàlia llurs descendents l'anomenen. I Es allí el
nostre estatge, d'allí Dàrdan sortia I i el venerable Iasi, l'arrel de la nostra nissa-
78. Virgili, L'Eneida, trad. Miquel Dolç, Barcelona: Alpha, 1958. Dono la traducció seva en
tots els textos de l'Eneida.
79. Virgili, Aen. 111,94-101.
80. Ibid., III, 161-168.
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En aquests dos darrers passatges hi descobrim un fet sorprenent: per a
Virgili —i de retruc per a la història «oficial»— el viatge d'Eneas és també
un retorn. Podem adduir tres raons de més en favor d'aquest punt de vista:
Sum pius Aeneas, raptos qui ex hoste Penatis I classe veho mecum, fama super aet-
hera notus. I Italiam quaero patriam et genus ah love stummo.
Só el pietós Eneas, i porto els Penats que rapírem I a l'enemic, dins les naus: el
meu nom ateny les estrelles. I Cerco ma pàtria, Itàlia, el tronc de Júpiter summe
I d'on he nascut.81
Atque equidem memini (fama est obscurior annis) I Auruncos ita ferre senes, his
ortus ut agrís I Dardanus Idaeas Phrygiae penetravit ad urbes I Threiciamque
Samum, quae nunc Samothracia fertur.
D'altra part, jo recordo —el temps n'obscureix la llegenda— I que els veils
auruncs referien com, nat en aquesta contrada, I Dàrdan va penetrar fins als
burgs de l'Ida, entre els frigis, I fins a Samos dels tracis, que avui Samotràcia en
diuen.82
Sed nos fata deum vestras exquirere terras I imperiis agere suis. Hinc Dardanus
ortus; I hue repetit iussisque ingentibus urguet Apollo I Tyrrhenum ad Thybrím et
fontis vada sacra Numici.
Mes nosaltres, els fats divináis ens feren atènyer, I imperatius, el vostre terrer.
Aquí Dàrdan naixia: I ara hi torna, i ens mou la veu sobirana d'Apol·lo I cap al
Tiber tirrè, de Numic cap a l'ona sagrada.83
Eneas és descendent de Dàrdan (fill de Zeus i avantpassat dels reis de
Troia), i segons Virgili, Dàrdan neix a Etrúria, Itàlia. Per tant, la connexió
s'estableix fàcilment: el viatge d'Eneas és un retorn a la terra dels avantpas¬
sats.84
Per als grecs, si més no fins al segle iv aC, Roma és una ciutat grega;
fins i tot ho és per a Dionís d'Halicarnàs (rètor i historiador filoromà que
des del 30 aC fixa allà la seva residència). Els grecs eren conscients que ha¬
vien estat ells els qui havien colonitzat la Mediterrània, molt abans que els
romans irrompessin en la seva història. En els mites, els dos herois princi¬
pals per aquesta colonització-civilització eren Héraclès i Odisseu. D'aquest
darrer se'ns diu ja a la Teogonia d'Hesíode que es va unir amb Circe i va
donar-li dos fills: Agri i Llatí, reis dels tirrens:
81. Ibid., I, 378-380.
82. Ibid., VII,205-208.
83. Ibid., VII,239-242.
84. L'Odissea com a relat de retorn, i l'Eneida, com a relat fundacional —i de retorn
també—, comparteixen força trets quan es tracta de construir la identitat del poble. Ara bé,
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KípKT| Ô' 'HeÀíou 0i>Y<kr|p 'YirepLOtúòao I yeívax' 'Oôuaoijoç xodaaííjipovoç kv ctuloxryu I
"Aypiov f|5e Aaxîvov ápúvová xe Kpaxepóv xe' I (TqÀéyovov 6è êxtKxe 6ià xpuafjv 'Acfpo-
5Íxt|v) I o'l ôrj xoi pàÀa xfjÀe tn>xq> vrpcjv lepáwv I maiv TuparivoîaLv àyaKÀei-xoîOLV
âvaaaov.
Circe, filla d'Hèlios hiperiònida, de la unió amb el valerós Odisseu va engendrar
Agri i Llatí, irreprotxable i poderós; (i pari Telègon per mitjà de la daurada Afro¬
dita;) aquests, molt lluny, al fons de les illes sagrades, regnaven sobre tots els
molt il·lustres tirrens.85
Aquesta dada ens permet remuntar —per més que fos una interpolació
tardana— la consideració de Roma i els romans com a descendents dels
grecs, fins al segle vi aC.
També Plutarc (filòsof moral del segle i dC), en la seva Vida de Ròmul,86
en parlar de l'origen del nom de Roma, reprodueix un seguit de llegendes,
la majoria relacionades amb Héraclès, Odisseu, Diomedes o Telèmac (fill
d'Odisseu).
A partir del segles iv-in aC, a mesura que Roma va guanyant importàn¬
cia, les llegendes es van refonent i acaben fent convergir els dos herois,
Eneas i Odisseu, en la fundació de Roma i altres ciutats anteriors.87
És així com les elaboracions llegendàries gregues donen peu a la crea¬
ció romana dels seus orígens troians i desemboquen en el relat de Titus Livi
i Virgili. Gruen conclou: «En primer lloc, la concepció i el desenvolupa¬
ment de tradicions que lligaven els orígens de Roma amb Troia procedien
de les creacions dels historiadors, escriptors i intel·lectuals grecs. L'interès
inicial no era de cap manera Roma, sinó contar contes de migracions cap
a l'oest als inicis de la guerra de Troia. Els grecs de Sicília i Itàlia meridio¬
nal, desitjosos d'enllaçar el seu pedigrí amb les grans llegendes que deriva¬
ven de la tradició èpica, van elaborar aquests contes. Roma va copsar més
aquests trets també són comuns a molts altres relats. Per exemple, el relat de l'Èxode, tant si
se l'entén com un relat antic del temps precananeu, com d'època de l'exili, també se'l pot enten¬
dre com un relat fundacional i, alhora, hi podem descobrir l'element del retorn. El poble jueu
es veu expulsat d'Egipte i passa un temps en un espai liminal, com els altres dos relats; en
aquells, l'espai és el mar estèril; en aquest, el desert. I quan obtenen la terra, encara els cal un
darrer obstacle: lluitar amb els habitants que l'ocupen per establir-hi el seu rol dominant.
L'obtenció de la terra promesa és també l'acompliment de la promesa de Déu a Abraham, pro¬
mesa feta, precisament, des de Canaan (Gn 12,5-7; 17,8). La conquesta i el domini de la terra
són la conquesta de la identitat, en aquest cas, com a poble. I també aquí la memòria és la
garantia de la identitat. Al desert, el poble jueu rep la llei i s'insisteix que ha de recordar sem¬
pre Egipte per no caure altre cop en l'estat anterior i seguir essent fidels al seu Déu.
85. HesIode, Teogonia, 1011-1016.
86. Vegeu Plutarc, Ròmul, II.1-3.
87. Licofró, 1226-1280.
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tard l'atenció hel·lènica. I quan ho féu, a mesura que s'establien relacions
amb ciutats gregues italianes en el segle iv aC, els escriptors grecs van
inventar-se fundadors epònims i van lligar els inicis de Roma a les seves
pròpies tradicions literàries a voluntat. I les seves formulacions, al seu
torn, van servir per modelar la construcció que féu Roma del que esdevin¬
dria la narració oficial».88
En el temps subsegüent, el concepte de bàrbar experimenta una reo¬
rientado. O més aviat, hauríem de parlar d'un canvi de tensions en la pre-
dominança de certs valors entesos com a components de l'alteritat. Amb la
inclusió a l'Imperi de diverses ètnies foranes, la pertinença a un determi¬
nat grup perd pes específic com a indicador d'alteritat, i guanya importàn¬
cia la inserció dins la societat romana. Mentre la identitat es basa en el
grup, les capes que esmentava al principi són necessàries perquè l'individu
es defineix a partir dels condicionants que cohesionen el grup. Aquí entren
en joc la religió, la cultura, la pertinença a subgrups, etc. Però en l'època
imperial, en què la consciència d'individu ja està madura i se subratlla com
a reacció al que ara podríem anomenar «globalització», les capes que
envolten l'individu no són o no tenen per què ser excloents. L'alteritat es
trobarà en aquells individus o, millor, aquells grups, que actuen d'una for¬
ma que pot ser sentida com a marginal.
Fins al segle i dC, si més no, a Roma no es produeixen grans expulsions
de grups, i les que ho pretenen no són dutes a terme de forma exhaustiva.
Els principals motius són les èpoques de carestia, en què perilla l'abasta¬
ment de blat a la ciutat. Els grups perjudicats poden ser els jueus, però
també els filòsofs epicuris.
Per altra banda, es produeixen algunes persecucions de grups religio¬
sos. Especialment cal mencionar la prohibició del culte dionisíac —a par¬
tir del 186 aC— i la persecució de les religions mistèriques, en un intent de
controlar també el culte —no tant perquè fos estranger, com per refermar
el control públic sobre la religió, ja que l'Estat és el garant i supervisor dels
valors comunitaris—, i garantint el respecte del mos maiorum. Les expul-
88. Gruen, Culture and National Identity in Republican Rome, 20: «First, the conception
and development of traditions that linked the origins of Rome with Troy come from the works¬
hop of Greek historians, writers and intellectuals. Their initial concerns were not with Rome
at all but with spinning tales of migrations to the West in the wake of the Trojan War. The Gre¬
eks of Sicily and southern Italy, eager to attach their pedigree to the great legends that derived
from the epic tradition, elaborated these tales. Rome came to Hellenic attention. When it did,
in the course of engagement with Italian-Geek cities in the fourth century, greek writers in¬
vented eponymous founders and joined the beginnings of Rome to their own literary traditions
—as their want. And their formulations in turn saved to shape Rome's construction of what
became the canonical tale».
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sions no eren definitives; al cap de poc temps, podien tornar a habitar a la
ciutat.
A mesura que l'Hèl·lade minva i Roma floreix, els romans s'aferren a
la mos maiorum i reforcen la seva identitat. La cultura grega, en no tenir
un estat o uns «afers d'estat» al darrere, va quedant buida, ociosa, sense
utilitat. A més, ara, ser grec no és excloent amb ser romà; també en
aquest camp perd força identitària el «fet hel·lènic». Els intel·lectuals
romans, en reconèixer la cultura grega, assimilant-la, l'únic que fan és
proclamar la seva definitiva superioritat (la dels romans). Els grecs, així,
acabaran essent vistos des de Roma com a ociosos, loquaços, luxuriosos
i de poca confiança. Justament tot allò que tant havien evitat i que re¬
treien als altres!
5.3. La dona a l'època hel·lenística i romana
Una molt breu consideració sobre el paper i rol de la dona en l'època
hel·lenística i romana. Un efecte de la influència de Macedònia, l'Àsia
Menor i Egipte en la societat grega en època hel·lenística és el fet que la
dona guanya llibertat i protagonisme, en el camp polític, gràcies a Mace¬
dònia i l'Àsia, i en el camp religiós, gràcies a la introducció de cultes com
el d'Isis, on la dona rep un tracte igual entre classes i amb els homes.
Políticament, a Macedònia i a l'Àsia, durant l'època hel·lenística i roma¬
na les dones de la classe dirigent podien accedir a càrrecs públics i, fins i
tot, ostentar el tron. A Roma, la dona tenia dret de propietat i llibertat en
el matrimoni. Segons Witherington, «fins i tot una dona romana lliberta
estava en millor situació que moltes dones ciutadanes a Atenes».89
On la dona gaudia de més llibertat era a Macedònia, Àsia i Egipte, men¬
tre que Grècia i Palestina seria on estava menys considerada. «L'actitud de
Jesús vers el dret de les dones a la formació religiosa i a ser deixebles d'un
líder religiós, mentre que sens dubte escandalitzaria els jueus, no sembla¬
ria tan radical a un romà o grec d'aquell temps».90
89. Ben III Witherington, Women and the Genesis ofChristianity, Cambridge: Cambridge
University Press, 1995, p. 26: «Even a Roman freed woman was in a better position than many
citizen-women in athens». Val a notar que, com hem dit més amunt (4.2. §2, p. 9), la dona mai
no era considerada ciutadana/atenesa, sinó que se la considerava simplement transmissora de
ciutadania per als fills mascles, i dotava les filles de la mateixa condició de transmissora que
ella, sempre i quan el marit fos ciutadà atenès.
90. Witherington, Women and the Genesis of Christianity, 238: «Jesus' attitude toward a
woman's right to religious training and to be a disciple of a religious leader, while no doubt
shocking to jews, would not have seemed radical to many Romans or Greeks of that day».
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5.4. La societat grecoromana dels segles i aC - n dC
La societat grecoromana s'estructura en base a relacions de dos tipus:
les relacions entre elits i poble baix, on tots dos es beneficien de la força i
prestigi que es donen mútuament, i les relacions entre grups d'interessos
comuns, com ara les agrupacions religioses per adorar una determinada
divinitat, agrupacions per als enterraments o, potser les més significatives,
les associacions voluntàries professionals. En totes elles, figurava al capda¬
vant un prohom de la ciutat que confegia oficialitat o reconeixement al
grup i li donava protecció. Sovint aquests grups s'ubicaven en l'espai de les
insulae, on vivien i treballaven; mentre que els membres del poble baix
li retien homenatge —de vegades erigint-li una estàtua— però sobretot
amb el pagament d'un tribut en espècies. Aquesta estructura, per exemple,
sembla que fou la que Pau va seguir per fundar la comunitat de Tessalòni-
ca.91 En una societat estructurada d'aquesta manera, les relacions entre
grups iguals i entre capes socials són fonamentals per al manteniment de
la cohesió social i evitar els conflictes. Segons De Vos, en les comunitats
cristianes, quan les relacions entre l'elit cristiana i la pagana són més for¬
tes que les relacions entre l'elit i el poble baix cristians, esclata el conflicte
intern: aquest seria el cas de la comunitat de Corint. I quan les relacions
internes entre l'elit i el poble baix trenquen o afebleixen les relacions amb
els corresponents pagans, el conflicte es produeix entre la comunitat i la
societat, ja que l'autoexclusió de la comunitat posa en perill la pau social,
en no complir amb les obligacions de ciutadans romans, és a dir, en negar
el respecte pel mos maiorum i el culte imperial, principalment. «Tant les
pretensions d'exclusivitat del cristianisme com la seva notòria manca de
suport a cap institució o cultura de la nació van connotar molt negativa¬
ment el cristianisme a ulls de la majoria de romans».92
Roma, a mesura que guanya força, esdevé un pol d'atracció per als
habitants de la perifèria. Si es calcula que al 130 aC tenia una població
d'uns 500.000 habitants, en l'època d'August es calculen entre 750.000 i
900.000 de plebs urbana lliure, més 100.000 a 200.000 esclaus i 20.000 sol¬
dats, senadors i cavallers. Una xifra plausible per a tots els estudiosos és la
d'l.000.000 d'habitants incloent-hi la població ubicada defora els murs
91. Vegeu Craig S. de Vos, Church and Community Conflicts. The Relationships of the Thes-
salonian, Corinthian, and Philipian Churches with Their Wider Civic Communities (SBLDS 168),
Atlanta, GA: Scholar Press, 1999.
92. W1THERINGTON, Women and the Genesis of Christianity, 239: «Booth the exclusive
claims of Christianity and its perceived lack of support for any nations institutions or culture,
placed Christianity in a very bad light in the eyes of most Romans».
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aurelians, i uns 60.000 o 70.000 peregrini. I aquesta població es manté fins
al 410 dC —a excepció de casos com les plagues o fams— amb el saqueig
de Roma. El pes específic dels esclaus oscil·la entre un 10 % i un 35 % de
la població.93
Però no només Roma és un pol d'atracció; aquest és un fenomen que es
produeix de forma més o menys generalitzada arreu de l'Imperi. Un bon
exemple ens el forneix Dió Crisòstom (orador cinicoestoic) a l'Eubòic. En
reprodueixo alguns fragments només en traducció per causa de la llargà-
94
na:
Vaig veure, com el primer cop, moltes cases i grans, i un sòlid mur a l'exterior, i
algunes construccions altes, quadrades inserides al mur, i molts vaixells atracats
com en un port en calma absoluta (22.4-23.1).
El teatre és com un barranc còncau, però no gaire allargassat per les vores, sinó
rodó en semicercle, no pas natural, sinó construït amb pedres (24.2-4).
I ara —va dir—, ciutadans, vora dues terceres parts del nostre camp estan aban¬
donades per culpa de la incúria i la manca d'homes. Jo mateix posseeixo molts
metres quadrats de terra, igual com suposo que altres també, no només a les
muntanyes, sinó també a la plana; els quals, si algú els volia conrear, no només
els els donava de franc, sinó que encara li'n pagaria gustosament diners.
[...] que posseeixin la terra de franc durant deu anys, i després d'aquest temps que
se'ls carregui amb una petita taxa dels seus fruits, però de les pastures que no en
paguin res. 1 si algun estranger (¡jévoç) treballa la terra, que sigui cinc anys lliures
de taxa i després que pagui el doble que els ciutadans. I que a qualsevol estranger
que treballi dos-cents pletres de terreny se li concedeixi la ciutadania, perquè
siguin com més millor els qui s'hi animin. Ara, però, fins i tot els terrenys de
davant les portes estan totalment deixats i terriblement lletjos, com si pertanyes¬
sin a l'erm més llunyà, i no com les rodalies de la ciutat. Però els que són a intra-
murs estan sembrats la majoria d'ells i són pasturatge. Per tant —va dir—, resul¬
ta sorprenent que els rètors desacreditin els qui volen treballar en el cap Cafereu,
a l'extrem d'Eubea, i per contra, els qui conreen en el gimnàs i pasturen a l'àgora
no consideren que facin res de dolent. Ho veieu vosaltres mateixos, com ens han
convertit el gimnàs en camp de cultiu, fins al punt que Héraclès i tantes altres
estàtues, tant d'herois com de déus, han quedat colgades per les espigues; i que
93. Segueixo David Noy, Foreigners at Rome. Citizens and Strangers, Duckworth: Gerald
Duckworth & Co. Ltd. - The Classical Press ofWales, 2000.
94. La finalitat del discurs (pronunciat probablement a Roma cap al 100 dC) és mostrar
com la felicitat no s'aconsegueix amb la vida urbana —que, amb l'ambició de riqueses, ha des¬
equilibrat el plat de la balança de la justícia, que és el fonament de l'ordre social—, sinó vivint
conforme la naturalesa, per la qual cosa, utilitza —i potser exagera— la decadència de les ciu¬
tats gregues que es manifesta en la deixadesa de les grans propietats rurals (postulant que es
donin per llei aquestes terres als nouvinguts). Val a dir que Trajà (emp. 98-117 dC) i Adrià (emp.
117-138 dC) van aplicar mesures agràries semblants a les que proposa Dió.
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cada dia de bon matí, els ramats d'aquest rètor entren a l'àgora i hi pasturen pels
voltants del Consell i el Govern, fins al punt que els estrangers que per primera
vegada s'instal·len aquí, o bé es riuen de la ciutat, o bé la compadeixen (37.1-39.7).
Pel que fa als pobres d'aquesta ciutat95 i d'altres, caldria examinar quin és el prin¬
cipal tipus de vida i feina i en quines prodrien ocupar-se per no viure malament
ni més miserablement que els qui fan préstecs a interessos elevats, que coneixen
tan bé el còmput de dies i mesos, propietaris de grans edificis96 i vaixells i molts
esclaus. Per a aquells (els pobres) no hi ha gaire oferta de treball a les ciutats, car
necessiten un capital previ per a l'habitatge i per comprar la resta de coses, no
només vestits, parament i blat, sinó també llenya, per causa de la necessitat dià¬
ria de foc; i encara que puntualment es necessitin branquillons o fullaraca o qual¬
sevol altra cosa molt barata, excepte l'aigua, tota la resta estan obligats a obtenir-
ho pagant, ja que tot està sota clau i res no s'exposa al públic, excepte, crec, les
mercaderies per comerciar a preus molt alts. De seguida es veu com n'és, de difí¬
cil, portar aquesta vida per als qui no tenen cap altra possessió fora del cos, espe¬
cialment quan no els advertim que no aconseguiran feina ni res d'allò que els
podria donar un benefici. Per tant, potser ens veurem obligats a expulsar de les
ciutats, en la reflexió, els pobres enginyosos, perquè puguem presentar, com diu
Homer, les ciutats ben habitades, poblades només pels afortunats, i, de muralles
endins, no acceptarem, com és lògic, cap obrer lliure (104.1-107.5).
De fet, la pertinença a la societat, només cal demostrar-la en públic amb
la participació a les festes solemnes i al culte imperial. En la vida privada,
moltes comunitats ètniques conserven la seva llengua, la seva religió i els
seus costums «bàrbars». Trets diferencials que no acostumen a passar a la
segona o tercera generació. El mateix passa a la resta de ciutats de l'imperi
on, a més, el culte imperial és una mostra ostensible d'addicció al règim que
pot reportar un tracte especial per part de l'emperador. En les comunitats
cristianes, el problema esclata bàsicament quan els qui pertorben l'ordre
social són ciutadans romans que se suposa que han de complir amb les seves
obligacions públiques, especialment si entre ells hi ha membres de l'elit.
6. Conclusió97
Hem vist com Homer reflecteix una societat centrada en l'ètnia i la cul¬
tura pròpies, sense interès per l'altre, més aviat menyspreant-lo i negant-li
95. Se suposa que el discurs es va pronunciar a Roma, i, per tant, seria a Roma que fa refe¬
rència.
96. Segurament fa referència a les insulae.
97. Algunes publicacions no citades anteriorment i útils per al nostre tema són les
següents: Helen Bacon, Barbarians in Greek Tragedy, New Haven - Londres: Yale University
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la categoria de persona, trets que caracteritzaran la cultura grecoromana
fins a la nostra era. Al llarg dels segles, hi haurà certs esdeveniments que
modelaran aquesta concepció de l'home grecoromà, com ara les guerres
mèdiques i la guerra del Peloponès: les primeres donaran cohesió al món
grec i les segones, per contra, l'enfrontaran. A poc a poc, la concepció etno-
cèntrica aprendrà a reconèixer en l'alteritat la simple diferència, i obrirà
les portes a la idea que tots els homes són iguals per naturalesa i que el que
els fa persones és la civilització —que és una conquesta de l'home. Més
endavant, l'home de l'imperi alexandrí i l'adveniment de Roma, davant un
món més ample i plural que mai, descobrirà la seva individualitat i malda¬
rà per forjar de nou una identitat que sigui comuna a tots els integrants d'a¬
quest nou món. Una individualitat que es basarà en la pertinença al grup:
avui dia podríem dir, potser, que els individus conformen la societat; per
això entren en crisi moltes institucions col·lectives i se'n generen d'altres
basades més en l'aportació dels individus amb el seu propi bagatge cultu¬
ral, religiós, ideològic, etc.; en canvi, en la societat grecoromana, és la per¬
tinença al grup la que dóna identitat a l'individu; per això són tan impor¬
tants les tradicions, els valors, les creences de la comunitat. Això no
implica un tancament en banda a noves experiències amb l'alteritat; només
són unes regles del joc que marquen aquests contactes amb l'altre, el que
havíem anomenat jocs de tensions condicionats per la realitat de ca¬
da moment. Això implica un constant replantejar-se, no només la tradició
—reinterpretar-la, com havíem dit abans, a la llum de cada contingència
nova— sinó la pròpia identitat; això sí, sense perdre mai la «centralitat»:
ells són el punt de vista, els qui interpreten la realitat, ells han establert el
joc i les regles del joc. Per acabar amb la citació que obria aquest text:98
«... estas categorías no son estáticas; hay que verlas más bien como otros
tantos puntos de referencia (entre los cuales hay una circulación) y opera¬
dores intelectuales, gracias a los cuales los griegos, al decir al otro, pudie¬
ron pensarse a sí mismos: interrogarse, afirmarse, darse el papel más des-
Press, 1961; Charles N. Cochrane, Cristianismo y cultura clásica, Buenos Aires: Fondo de Cul¬
tura Económica, 1983; Beth Cohen (éd.), Not the Classical Ideal: Athens and the Construction of
the Other in Greek Art, Leiden - Boston: Brill, 2000; François Hartog, The Mirror ofHerodotus.
The Representation of The Other in the Writing ofHistory, Berkeley, CA: University of California
Press, 1988; Gregory Nagy, The Best of the Achaeans. Concepts of the Hero in Archaic Greek
Poetry, Baltimore: Johns Hopkins University Press 1979-1999; Mark W. Padilla, Rites ofPassa¬
ge in Ancient Greece: Literature, Religion, Society, Lewisburg, PA: Bucknell University Press,
1999; Froma Zeitlin, «The Dynamics of Misogyny: Myth and Mythmaking in the Oresteia»,
1979; reeditat a J. Peradotto & J. P. Sullivan, Women in the Ancient World: The Arethusa
Papers, 1984. Inclòs com un capítol a: Froma I. Zeitlin, Playing the Other. Gender and Society
in Classical Greek Literature, Chicago - Londres: The University of Chicago Press, 1996.
98. Vegeu n. 6.
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tacado y el primer lugar, incluso dudar de sí mismos, pero a la vez seguir
siendo los dueños del juego».99
Samuel Sais i Borràs (acabat en data 02.05.2004)
Av. Gaudí 54, 2n 2a
08025 BARCELONA
CATALONIA (Spain)
e-mail: samuel@sais-cat.net
Sumari
L'objectiu d'aquest article és fer un repàs al procés de creació d'una
identitat pròpia de la civilització grecoromana i als diferents canvis que
anà experimentant al llarg dels segles per influència de factors historico-
culturáis tant interns com externs, i de descobrir-hi els punts cabdals que
l'anaren configurant, fins a desembocar en els primers segles del cristianis¬
me. Per una banda, és un esforç de síntesi que ens ha de permetre com¬
prendre aquest constructe en els primers segles de la nostra era per mitjà
de l'observació de la seva evolució i, al mateix temps, ens ha de revelar els
mecanismes que condicionen en cada moment la concepció d'un mateix,
de l'individu dins l'estructura social particular. El sistema emprat és dia¬
crònic i tracta de trobar aquells esdeveniments cabdals que condicionen
aquesta percepció de l'individu i la societat.
Summary
The purpose of this article is to examine the process of creation ofa Greco-
Roman civilization identity and the changes it experienced through centuries
due to internal and external historical and cultural factors by highlighting its
milestones leading to the first centuries of Christianity. On one hand, our
analysis involves an effort to synthesize, which will allow us to understand
the construct during the first centuries of our era through the observation of
changes, and at the same time to reveal the mechanisms that shape the vision
of oneself, that is, of the individual in a particular social structure. Through
a diachronic analysis, this article intends to present the fundamental events
that shape this perception of the individual and society.
99. Hartog, Memoria de Ulises, 17.
